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Introducción
“Sometimes legends make reality, and become more 
useful than the facts.”
Salman Rushdie, Midnight’s Children 1981: 47
El nombre del poeta, artista y activista político indio Rabindranath Tagore 
es bastante conocido en Brasil, aunque nunca haya estado en este país du-
rante su vida. Al igual que en la mayoría de los países occidentales, algunas 
de sus principales obras fueron traducidas al portugués. Y al igual que en la 
mayoría de los países occidentales, todas sus obras editadas en Brasil con-
sistían en traducciones del inglés (y en menor medida, de otras lenguas eu-
ropeas), pero nunca del bengalí en que habían sido originalmente escritas. 
Alguien podría imaginar que todo lo que se conoce sobre el famoso poeta 
llegó a Brasil a través de Europa. Pero no necesariamente fue así.
En 1947, un librito de poemas inédito intitulado Canções da Imorta-
lidade (Canciones de la inmortalidad) fue publicado en São Paulo. El libro 
había sido escrito por Pedro Machado y firmado también por “Rabindra-
nath Tagore”. En realidad, este no había sido el primer libro del poeta 
indio publicado en lengua portuguesa y en Brasil, pero sí era, muy proba-
blemente, el primero que él habría escrito después de su muerte, seis años 
antes, en 1941. En aquel año de 1947, el mismo de la independencia de la 
India, Tagore ya era un autor supuestamente conocido en Brasil, con nueve 
de sus libros editados en el país. Pero aquel oscuro libro de menos de cien 
páginas sería el primero de muchos antes escritos por el poeta indio des-
pués de su propia muerte. Entre 1947 y 2011 fueron publicados en Brasil 
más de veinte volúmenes, cuya autoría fue atribuida al “espíritu del poeta 
1 Traducción del artículo al español por Eloísa Martín.
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Rabindranath Tagore”. Todos ellos eran inéditos y algunos fueron inclusive 
traducidos a otros idiomas, como el alemán, el italiano y el esperanto.
La curiosa historia de la escritura y publicación de más de una veintena 
de obras por el “espíritu de Tagore” ofrece una interesante oportunidad de 
considerar aspectos relativos a la circulación de ideas y a la producción de 
imágenes relacionadas a la India y a “Oriente” en Brasil. Analizar la for-
ma por la cual los escritos de Tagore (o sobre él) transitaron a lo largo de 
los siglos xx y xxi, nos permite considerar como se dio la circulación del 
conocimiento sobre “Oriente”, cuáles temas fueron asociados a “Oriente” 
a lo largo del tiempo, contrastando estructuras de poder del colonialismo 
imperialista y sus legados a los Estados nacionales con otras redes que exis-
tieron por fuera de estos cuadros, comparando centros y periferias colonia-
les y poscoloniales.
Gran parte de aquello que se escribió sobre “Oriente” en los últimos 
cuarenta años dialoga, inevitablemente, con el debate sobre el concepto 
de orientalismo inaugurado por Anouar Abdel-Malek (1963) y llevado 
adelante por Edward Said (1978). El argumento fundamental de la idea 
de orientalismo –una forma de imaginación política, económica, social y 
culturalmente occidental ulteriormente asociada a una estructura de poder 
a servicio de la acción colonial– marcó profundamente la intelectualidad 
internacional y contribuyó a consolidar campos de conocimiento sobre el 
‘otro’. El debate sobre el orientalismo también fue una influencia funda-
mental para el afianzamiento de los estudios poscoloniales y sus adjetiva-
ciones (estudios subalternos, decoloniales etc.). De esta discusión pode-
mos derivar el argumento que, en la Modernidad, la imaginación sobre 
contextos (pueblos y territorios) que fueron colonias de países europeos 
se fortaleció como una prerrogativa de los propios colonizadores, sus des-
cendientes y aparatos de Estado. Esta circunstancia refuerza un clivaje que 
opone centro(s) que imagina(n) y periferia(s) que son imaginadas, política, 
económica, social y culturalmente, como forma de poder del primero.
En este cuadro, Rabindranath Tagore se revela una buena consigna 
para pensar el colonialismo y la agenda del debate postcolonial, así como 
sus puntos ciegos. La forma como los escritos y las imágenes del poeta 
circularon es, además, útil para pensar el imperialismo británico y la an-
glomanía (Buruma 2000) que asolaron al mundo a partir del siglo xviii. 
Y también ayuda a reflexionar sobre espacios de pensamiento autónomo 
(Alatas 2006) que se produjeron más allá de dicha estructura de coloniali-
dad o que dialogan con ella en otras instancias. El presente trabajo preten-
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de ofrecer una contribución a la historia de cómo Tagore y la India fueron 
producidos por la imaginación brasileña, observados a partir del mercado 
editorial y del contexto religioso brasileño durante el siglo xx.
Tagore y Occidente
Rabindranath Tagore (1861-1941) fue una de las figuras del subcontinente 
indio más conocidas del siglo xx. Junto con Mahatma Gandhi, Jawaharlal 
Nehru o Aurobindo Ghosh, está entre los primeros nombres que vienen a 
la mente de cualquiera cuando pensamos en la India. Sus obras literarias 
fueron extensamente publicadas en varios idiomas y en diversas partes del 
mundo. En Occidente, sus escritos despertaron un inmenso interés y es 
posible seguir la evolución de dicha curiosidad a lo largo del siglo xx. La 
historia de este interés occidental es más fácilmente observable a través de 
los caminos por los cuales Tagore fue traducido y publicado, inicialmente 
en inglés, y desde este a algunas de las principales lenguas europeas, como 
francés o alemán y, posteriormente, a otros idiomas y contextos culturales 
e intelectuales periféricos, como América Latina y Brasil.
Nacido en una importante familia de Bengala –simultáneamente brah-
mánica y acaudalada– Rabindranath ya era un personaje conocido de los 
círculos intelectuales, artísticos y políticos indios cuando fue ‘descubierto’ 
en Europa. Contribuyó definitivamente a su fama en Occidente, haber 
sido laureado en 1913 con el Nobel de Literatura por Gitanjali, escrito en 
bengalí en 1908 y traducido al inglés en 1912. El Nobel evidentemente 
aguzó la curiosidad de comunidades literarias alrededor del mundo por 
aquel que sería el primer autor no-europeo y, además, un colonizado, en 
recibir ese premio (y continuaría siendo el único hasta 1945, cuando la 
chilena Gabriela Mistral fue premiada).
A esa altura, a los 52 años, Rabindranath era una gran referencia en la 
propia India. Había publicado diversos libros y obras de teatro, siendo una 
presencia constante en la escena artística de su Bengala natal. También ya 
había inaugurado Visva-Bharati que más tarde sería una de las universida-
des más importantes de la India, además de asumir varios de los negocios 
de la familia –principalmente, pero no sólo, en el mercado editorial. Igual-
mente relevante era el hecho de que él era una de las voces activas de la 
arena política india (Bhattacharya 2011: 90-97).
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La proyección derivada del Nobel creó un verdadero frenesí alrededor 
de su figura y aumentó exponencialmente el interés internacional (y aún 
el indio) en conocer al autor y a otras de sus obras. Parte de sus primeras 
publicaciones en inglés reiteraban un mensaje de compasión, amor y la 
valorización de una unidad universal del Hombre y llegaron a occidente, 
especialmente a Europa, en el exacto momento que estallaba la Primera 
Guerra Mundial (Sen 1966: 283-286). La receptividad (positiva y negati-
va) que tuvieron sus escritos se basa en esa circunstancia (Hay 1962, 1970; 
Bhattacharya 2011: 108; Sanyal 2010: 2). Especialmente en los años pos-
teriores a 1914, Tagore dictó varias conferencias y escribió contra el tipo 
de ideología nacionalista del período, a la cual él adjudicaba los males de 
origen de la Primera Gran Guerra (Tagore 1917; Chatterjee 2011). No es 
gratuito, entonces, que la mayor parte de las publicaciones de Tagore en las 
principales lenguas europeas haya ocurrido después de la premiación por 
Gitanjali. Ese libro en particular inauguró una verdadera Tagoremanía, ini-
cialmente en Inglaterra, donde tuvo trece diferentes ediciones, sólo entre 
marzo y noviembre de 1913 (Sanyal 2009:1). En la secuencia del Nobel, 
hubo un verdadero diluvio global de traducciones y publicaciones de sus 
obras en varios países del mundo.
Al propio Rabindranath le gustaba considerar que su contribución a 
la literatura occidental era parte de otra existencia social, parte de su “peli-
grosa aventura de una encarnación extranjera”, como le escribió a su ami-
go William Rothenstein (Bhattacharya 2011: 117; Sen 1966: 275; Dalvai 
2008). Seguir la forma por la cual sus escritos fueron recibidos por dife-
rentes audiencias, en diferentes idiomas y contextos regionales y nacionales 
nos permite considerar la existencia social de Tagore en occidente a partir 
de su pluralidad. A partir de sus varias ‘encarnaciones’.
La idea de reencarnación, central para este capítulo, remite inicial-
mente a esta metáfora usada por el propio Tagore para tratar la recepción a 
Gitanjali y comprendía que fuese la bidimensionalidad de su obra: la ma-
nera diferente como había sido producida y recibida en Oriente y en Oc-
cidente. Esta metáfora fue aprovechada por varios autores que analizaron 
su obra ratificando dicha bidimensionalidad, como veremos enseguida. En 
el caso brasileño, la idea de reencarnación asume un nuevo doble registro: 
la misma metáfora, considerando como Tagore fue traducido, publicado y 
leído en Brasil, y otra no-metafórica. Esta se refiere al hecho de que más de 
veinte libros publicados en el país, adjudicados al poeta, son psicografías 
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producidas por su espíritu, a través de seis diferentes médiums, a lo largo 
de sesenta y cuatro años.
De las traducciones y reencarnaciones de Tagore alrededor del 
mundo
Las traducciones no son la única forma de comprender las circunstancias 
de la recepción de las obras de Tagore en diferentes partes del mundo. 
Estas ofrecen, sin embargo, una clave de observación de diversas variables 
que ayudan a comparar su recepción en diferentes idiomas y contextos 
regionales, nacionales, coloniales y postcoloniales. La recepción del poeta 
en Occidente, en los años que siguieron a 1913, fue marcada por largas 
discusiones sobre quién era él, la naturaleza de sus escritos y la calidad de 
sus traducciones. Aún con la inexistencia de una comunidad literaria capaz 
de comprender bengalí fuera de la India, la sensación en varias partes de 
Europa era que en las traducciones de Tagore al inglés mucho de la cali-
dad del texto original se había deteriorado (Sen 1966). Los editoriales de 
diversos diarios europeos enfatizan este dato, que era complementado por 
la forma como reaccionaron intelectuales y escritores del viejo continente 
al texto del poeta indio. No hubo indiferencia. Había lectores entusiasma-
dos (W. B. Yeats y Ezra Pound, particularmente), en duda (tal como E. 
M. Foster), curiosos (como Stefan Zweig) y escépticos (Herman Hesse).2 
Estaban todavía, claro, aquellos seguros de que los poemas representaban 
una literatura frágil y superficial, y que el poeta era una especie de místico 
charlatán –Georg Lukács (1922) fue uno de ellos.3
De hecho, el propio Tagore no era ajeno a todo esto. Él sabía que sus 
traducciones a otras lenguas –aún aquellas que él mismo realizó al inglés 
con ayuda de Yeats y otros– representaban un gran empobrecimiento de 
los originales en bengalí, constituyendo prácticamente otros textos (Sen 
1966; Bhattacharya 2011; Dalvai 2008: 20). Esto, seguramente, contri-
buyó a que su imagen y su mensaje fuesen recibidos de forma diferente a 
2 Para las reacciones de Zweig y Hesse con Tagore, ver Kämpchen (2003). 
3 Posteriormente a la finalización de este capítulo, fue publicado el volumen de Kämp-
chen y Das Gupta (2014), que habría sido enriquecedor incluir, caso hubiera tenido 
acceso al libro.
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la original. El poeta reconocía que los textos cambian con la traducción, 
así como las expectativas de los lectores en diferentes lenguas y contextos.
Por lo tanto, tomar la existencia social de Tagore en Occidente y en 
Oriente en forma de diferentes encarnaciones requiere atención a las cir-
cunstancias en las cuales el poeta fue publicado, tanto en relación a las 
comunidades literarias locales, como también en relación a los contextos 
políticos y religiosos. En varios países europeos, la recepción de Tagore 
dialogaba con un campo de producción de conocimiento sobre la India en 
particular, y sobre “Oriente” en general, marcado por la iniciativa colonia-
lista en Asia.
En la primera mitad del siglo xx, Tagore y la India nunca tuvieron exis-
tencias autónomas. En este sentido, Inglaterra fue decisiva para la mundia-
lización de Rabindranath Tagore. Sus escritos comenzaron a ser publicados 
allí en 1912 y llegaron a todo el mundo. Fueron la fuente desde donde se 
produjeron prácticamente todas las traducciones a todos los demás idio-
mas y contextos del mundo, resultado de la centralidad política y cultural 
de Inglaterra (el mayor imperio colonial del período) y de la lengua inglesa. 
Agustín Blanco sugiere que mostrar interés por leer y traducir a Tagore en 
las primeras décadas del siglo xx suponía no sólo un interés por el orienta-
lismo y por lo exótico, “fenómeno de moda en todo occidente de su época, 
sino también interés por el mundo anglosajón, incluyendo el conocimien-
to del inglés como lengua de cultura” (Blanco 2000: 125 y 1985: 159-71).
El impacto de su intensa bienvenida a contextos intelectuales centrales 
de Europa como Francia (Chartier 2004),4 Alemania (Kämpchen 1997)5 y 
fundamentalmente, Inglaterra inspiraron su recepción en contextos menos 
centrales, justificando el entusiasmo con que fue recibido en lugares como 
Italia (Flora 2008 y Pappacena 1952), Holanda (Gupta 2002), España 
4 En Francia, André Gide –y, posteriormente, Romain Rolland– fue uno de los primeros 
autores renombrados impresionado con Tagore, habiendo él mismo traducido Gitanja-
li y vários otros de sus textos al francés en 1913. Gide y, en mayor grado Rolland fueron 
autores particularmente dedicados e interesados en Oriente. Gide escribió el prefacio 
de las obras del egipcio Taha Hussein (Giton 2003-4: 48), mientras Rolland escribió 
varias obras sobre la India.
5 En Alemania, las obras de Tagore comenzaron a ser publicadas en 1914 (Chitra, El 
jardinero y Gitanjali). Hasta 1930, año en que Tagore visita a Alemania, cerca de treinta 
y cinco obras son publicadas. Con excepción de una traducción directa del bengalí, 
todas las demás, del inglés. Hasta 1997, más de 110 títulos son editados y reeditados 
en alemán: en total, veinticuatro traducidos directamente del bengalí. El interés des-
pertado por Tagore en Alemania puede ser también percibido por la cantidad de libros, 
artículos y comentarios sobre el poeta (de diversa naturaleza y publicados en diferentes 
vehículos), sumando casi trecientos textos, entre 1914 y 1997 (Kämpchen 1997).
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(Blanco 1985 y 2000),6 Portugal (Sanyal 2010; Mascarenhas 1943) o Sue-
cia,7 entre otros. El modo en que la figura y la obra de Tagore circularon 
mundialmente ilustra muy bien una estructura de dependencia construida 
a partir del colonialismo y de su influencia cultural. En la secuencia de 
sus primeras traducciones en Inglaterra en 1912, fue traducido en Francia 
(Gitanjali) en el mismo año; en 1913, en Alemania (Chitra, El jardinero y 
Gitanjali), en Holanda (Gitanjali), en España (Gitanjali); en 1914, en Bra-
sil (Gitanjali), en Goa (Chitra), en Suecia (The Gardener y Crescent Moon); 
en 1915, en Portugal (Crescent Moon), entre tantos otros. La publicación 
en Inglaterra también garantizó la circulación global de sus escritos y su 
consumo por otros públicos, y comunidades intelectuales que no eran tan 
políticamente centrales comenzaron a tener versiones de las obras de Tago-
re en el vernáculo local después de 1914 en Austria, en los países Nórdicos 
o en Estados Unidos y América Latina. En un momento en el cual la ve-
locidad de la comunicación era bastante menos intensa, la mayoría de los 
países occidentales y varias de sus ex-colonias ya podía leer Tagore en su 
vernáculo local, menos de cinco años después de su debut europeo.
6 En España, aunque las primeras traducciones sean adjudicadas a la pareja Juan Ramón 
Jiménez y Zenobia Camprubí Aymar que tradujo al poeta indio intensamente –del 
inglés al castellano– entre 1915 y 1922, algunos de los poemas de Gitanjali ya habían 
sido publicadas en el diario La Tribuna, de Madrid, en agosto de 1913, antes de la pre-
miación del Nobel. Estos poemas de Gitanjali habían sido traducidos por el novelista 
Ramón Pérez de Ayala, a partir del inglés (Blanco 2000: 119). Toda la primera genera-
ción de traductores españoles de Tagore compartían un ambiente intelectual y literario 
altamente anglófilo. Muchos de ellos, además de escritores y poetas conocidos, tam-
bién eran traductores de otros clásicos de la literatura de lengua inglesa, de Dickens a 
Shakespeare y Oscar Wilde (Blanco 2000: 126ss.). Como quiera que sea, aún en el caso 
español, la recepción de Tagore estaba condicionada por el éxito que este había tenido 
en Inglaterra, más que por el Nobel. El éxito de la receptividad de Tagore en España fue 
tamaño que, en 1927, una investigación realizada con lectores del diario madrileño El 
Sol lo señalaba como el segundo autor extranjero más leído del país, quedando apenas 
un voto detrás del francés Anatole France (Blanco 2000: 119). En la poesía española 
de principios del siglo xx, por ejemplo, tuvo una fuerte influencia, especialmente en 
la obra de Juan Ramón Jiménez (1881-1958), también Nobel de literatura (Ganguly 
1992), lo que, de resto, se extiende a otros contextos y a la obra de otros autores impor-
tantes, como Pablo Neruda, Gabriela Mistral y Octavio Paz (Loundo 2011).
7 En Suecia, el interés por la India y el conocimiento de Tagore no eran menores y pre-
cedían su “encarnación occidental”. Además de la Academia Sueca haber otorgado el 
Nobel de literatura al poeta en 1913, el príncipe William (Duque de Sörmland) había 
visitado Calcuta en 1911, conociendo a la familia de Tagore y publicado sobre este 
episodio en sus memorias. A partir de 1914, P. A. Norstedt & Söner Förlag publicó 
veintiséis diferentes títulos de Tagore, dos de los cuales fueron traducidos del francés, el 
restante directamente del inglés.
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Es importante insistir en que prácticamente todas las publicaciones de 
Rabindranath Tagore en cualquier otro idioma, a partir de 1912, deriva-
ban de las ediciones británicas. Las raras traducciones directamente de los 
originales en bengalí se debían a motivos muy circunstanciales. Hubo tam-
bién un proceso de re-traducciones (traducciones de traducciones) razona-
blemente relevante, como del ruso al alemán, del castellano al portugués, 
del francés al sueco y al portugués etc. Las traducciones se hicieron además 
en un proceso de adaptaciones de los textos en inglés a otros contextos que, 
antes de comprometerse con la tarea de una traducción fidedigna, busca-
ban un compromiso con la propuesta ontológica del Hombre Universal 
que Tagore enfatizó en su “encarnación occidental”.8 En este proceso, sus 
traductores fueron bastante importantes, no sólo en la recreación de los 
textos, sino en la construcción de legitimidades locales para Tagore.
Sus traductores tuvieron un papel fundamental en la forma por la cual 
su obra fue recibida y reconocida. Muchos estaban interesados en traducir 
esa figura exótica que adquiría rápida proyección internacional a partir de 
textos que construían la pertinencia de un Hombre Universal en un perío-
do de fortalecimiento de nacionalismos y de etnicización del debate polí-
tico, sobre todo en Europa. Al mismo tiempo, sus traductores concedían 
autoridad y pertinencia a la figura y construyeron espacios de enunciación 
para la obra del poeta indio. Parte importante de los traductores de Tagore 
alrededor del mundo fueron figuras cultural, política e intelectualmente 
relevantes de su tiempo y en sus países, como los casos de W. B. Yeats y 
Ezra Pound en Inglaterra, André Gide en Francia, Frederik van Eeden en 
Holanda, Juan Ramón Jiménez en España, entre tantos otros. Varios de los 
traductores o de los escritores que estuvieron involucrados en la circulación 
de sus obras en Europa fueron, también ellos, premios Nobel de literatura: 
Gide (1947), Yeats (1923), Jiménez (1956), Romain Rolland (1915), Van 
Eeden (1928).
8 Arun Das Gupta refuerza este argumento para el caso de las traducciones holandesas 
realizadas por Van Eeden y otros (Gupta 2002: 456ss.).
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Lecturas de Tagore desde los márgenes
Tagore fue, muy probablemente, el primer autor ‘no occidental’ a circu-
lar mundialmente. Aunque las razones de su éxito global requieran ser 
mejor entendidas en términos del lugar de enunciación desde donde él se 
proyectaba –el corazón del imperio británico, la lengua inglesa y el pre-
mio Nobel– esto no disminuye la importancia de haber sido el primer 
autor ‘periférico’ en ser leído en otras ‘periferias’. Nuevamente, se podría 
argumentar que las circunstancias en torno de la efervescente recepción 
de sus escritos en la Europa occidental ayudan a explicar su impacto en 
el resto del mundo, sobre todo en contextos intelectuales periféricos. Esto 
puede, en parte, aplicarse a la forma como sus escritos fueron recibidos en 
ambientes literarios, intelectuales y políticos en lugares como Suecia, la 
Europa Ibérica, Asia Central, China (Hay 1970; Chung et al 2011), Japón 
(Hay 1970), Tibet (Robin 2005)9 o América Latina (Chacon s.f.; Loundo 
2011; Gasquet 2008). 
Sin duda, la recepción europea fue inspiradora. En América Latina 
fue leído directamente de ediciones inglesas, francesas o alemanas, como 
también en las traducciones locales a partir de las publicaciones británicas. 
Esta forma de circulación de ideas, imágenes y publicaciones refuerza lo 
que Edward Said (1978) subrayó al respecto del orientalismo como una 
forma de poder prioritariamente producida a partir del colonialismo y 
donde las periferias coloniales (y postcoloniales) aparecían como predica-
dos de la imaginación de sus metrópolis y ex-metrópolis.
No obstante la fuerte influencia de lecturas orientalistas producidas 
por la anglofonia y francofonia, la recepción de Tagore en la ‘periferia’ 
colonial y postcolonial no fue ni homogénea, ni tampoco exclusivamente 
dependiente de tradiciones literarias de las metrópolis europeas. Las for-
mas de leer Tagore y el impacto que el poeta tuvo en esos contextos no se 
explican solamente por un mecanismo de emulación de la periferia por el 
centro. Las consecuencias y los desdoblamientos (como la influencia de Ta-
gore en cada uno de esos contextos particulares) también escapan en gran 
9 En lugares como Tibet, los escritos de Tagore llegaron recién en los años 80. En 1984, 
Gitanjali es traducido al tibetano por Angrup Lahuli, profesor del Instituto Central 
de Estudios Superiores de Sarnath, en Varanasi (India), y la publicación fue editada 
en Delhi para distribución en Tibet. Las traducciones de Tagore en este contexto son 
curiosas pues le abren camino a otros autores indios como Naipaul y Narayan, y son 
editadas en revistas literarias chinas cuya circulación es destinada al Tibet (Robin 2005: 
23-24).
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medida a una lógica de la circulación de ideas por adición o por imitación 
a su encarnación europea.
Considerando el contexto Ibérico, existe un contraste importante en-
tre la hispanofonía y la lusofonía, donde Brasil y Portugal se diferencian 
de la forma en la cual los mismos temas circularon entre América del Sur 
y Central, donde había gran diálogo y circulación de ediciones entre Mé-
xico, Chile, El Salvador, Guatemala y Argentina, conforme señalan Casaús 
Arzú (2001, 2002, 2011) y Gasquet (2008). En el caso de la lusofonía, el 
contexto político diferencia la forma como Tagore fue leído y publicado. 
Portugal todavía era un imperio (con posesiones coloniales en la propia 
India) y Brasil, aunque no más una colonia, continuaba fuertemente iden-
tificado política y culturalmente con Europa. Ambas circunstancias inter-
firieron decisivamente en las formas como el autor circuló en el contexto 
luso-hablante.
El éxito europeo y el premio Nobel fueron también importantes mo-
tivaciones para la traducción de los textos de Tagore a la lengua portu-
guesa. Entre 1914 y 2010, poco más de treinta obras fueron traducidas y 
publicadas en portugués, a lo largo de más de ciento y treinta ediciones y 
reediciones: casi cuarenta en Portugal y cerca de noventa en Brasil. Aunque 
se trate del mismo idioma, las circunstancias de la traducción portuguesa 
y brasileña señalan tanto similitudes como diferencias y, en ambos casos, 
indican el contexto multifacético de la recepción del autor indio.
En 1914, mientras la obra Chitra (Chitraganda) era impresa en portu-
gués en Nueva Goa (Sanyal 2010: 350ss.), Gitanjali era publicado en Bra-
sil. Aunque editadas en el mismo año y en la misma lengua, las dos obras 
ilustran diferencias significativas que marcarían la “encarnación” lusófona 
de Rabindranath Tagore y los caminos de las traducciones y lecturas del 
poeta en Brasil y en Portugal a lo largo del siglo xx.
La coyuntura de la traducción de Chitraganda ilumina el contexto en 
el cual Tagore es, al menos inicialmente, recibido en Portugal. La obra fue 
publicada en un periódico de Nueva Goa (actual Panjim) a partir de una 
traducción de la versión inglesa de 1913 del historiador portugués José 
Frederico Ferreira Martins (1874-1960). Martins fue un autor prolífico 
que publicó más de treinta volúmenes a lo largo de su vida: unas pocas 
traducciones de textos clásicos indios y una buena cantidad de libros de 
cuño épico glorificando las hazañas del colonialismo portugués en Asia. En 
este sentido, Martins no es exactamente una figura excepcional. Gran parte 
de las memorias portuguesas sobre la India se organizan a partir de una 
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experiencia colonial que se extiende del siglo xv al xx, en una larga tradi-
ción de pensamiento sobre “Oriente”, especialmente sobre la India. Dichas 
memorias sobre la India/Asia/Oriente conllevan aquello que el historiador 
portugués Antonio Hespanha, inspirado por la reflexión de Said (1978), 
denominaría “Orientalismo portugués” (Hespanha 1999)10 organizando la 
forma como se producía conocimiento sobre ese “otro”.
Irónicamente, entonces, la primera edición de Tagore en lengua por-
tuguesa había sido publicada en la propia India, traducida del inglés (y no 
del original en bengalí) por un autor profundamente comprometido con el 
colonialismo portugués. Igualmente, una de las primeras manifestaciones 
de la prensa portuguesa al respecto de Tagore refuerza el hecho de que su 
recepción sólo podría hacerse a partir de la comprensión colonialista de 
lo que la India representaba para Europa. El Diário de Notícias de Lisboa 
anunciaría el premio Nobel de Literatura de 1913 como habiendo sido 
“concedido al poeta anglo-hindú Rabindranath Tagore” (Sanyal 2010: 
347). Presentar a Tagore como anglo-hindú (epónimo también usado para 
clasificar a goenses, como “indo-portugueses”) es producto, diría Antonio 
Hespanha, de una mirada europea sesgada sobre el otro, marcada por una 
experiencia histórica que producía “campos de observación e instrumentos 
de análisis creados por la práctica colonial” (Hespanha 1999: 16).
Las traducciones de Tagore realizadas por Martins ejemplifican otro as-
pecto. Aquel era un momento –finales del siglo xix y principios del xx– en 
el cual la importancia de Portugal como imperio colonial estaba profunda-
mente disminuida y cuando la comprensión lusitana al respecto de la India 
confiaba en la mediación británica. Tanto en el caso de Tagore como en el 
de traducciones de textos indios clásicos realizadas por José Martins siem-
pre se realizaban desde las versiones de la lengua inglesa y nunca desde los 
idiomas originales (del sánscrito o del bengalí, por ejemplo) en los cuales 
esas obras habían sido escritas. O sea, lo que se recibía en Portugal sobre la 
India era siempre producto de un consumo indirecto.
Después de la edición de Chitra (1915), la próxima edición portugue-
sa de una obra de Tagore llegaría con O Jardineiro do Amor (The Garde-
ner), publicada en Oporto en 1922. Lua Crescente, publicada en Lisboa en 
1915, era una reimpresión de la edición brasileña del mismo año (con tra-
ducción de Plácido Barbosa) y Poemas en Prosa consistía en una antología 
10  El propio José Frederico Ferreira Martins escribiría sobre ese orientalismo portugués 
algunos años antes que Hespanha (Martins 1950) o el mismo Abdel-Malek (1963).
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de poesías dispersas (extraídas de Gitanjali y Shishu, también traducidas 
por José Martins) que había sido publicada en 1916 en el diario goense O 
Heraldo y también en un número especial de la revista de la Facultad de 
Letras de Lisboa.
Sin duda, el ambiente literario e intelectual de la India portuguesa 
no se resumía a publicaciones que alabasen el colonialismo y sus dádivas. 
Especialmente después de 1910, con la proclamación de la República en 
Portugal y el retorno de las discusiones sobre la emancipación de la colonia 
india, el ambiente literario-intelectual goense adquiere un nuevo brillo con 
la traducción al portugués de autores indios modernos (Sanyal 2010; Pinto 
2007). Esta circunstancia se intensifica paulatinamente y, a lo largo de las 
décadas de 1920 y 1940, un grupo de intelectuales goenses organizados 
en torno de un gremio académico en Coimbra (el Instituto Indiano), en 
cuyo diario (India Nova 1928-1929), publicaron las primeras traduccio-
nes de autores indios (Aurobindo, Sarojini Naidu, Chandra Bose y otros) 
directamente de sus lenguas maternas. Se destaca en este grupo Adeodato 
Barreto (1904-1936) y Telo de Mascarenhas (1899-1979) que tuvieron un 
rol particularmente activo en la resistencia cultural y política al colonialis-
mo portugués en la India. Mascarenhas fue el responsable de las ediciones 
más importantes de Tagore en lengua portuguesa, y fue el primero y único 
a traducir el poeta directamente del bengalí, logrando, además, editarlo 
en Lisboa en la década de 1940 (Sanyal 2010: 349). Las traducciones de 
Mascarenhas –A Casa e o Mundo (1941), Çaturanga (1942), O Naufrágio 
(1942), A Chave do Enigma e outros contos (1943)– se producen en un 
contexto de debate nacionalista de una élite intelectual goesa que busca-
ba crear conexiones entre la India portuguesa y el resto de la India bajo 
dominio británico, en un momento de intensificación del debate sobre la 
independencia que ocurriría pocos años después, en 1947. Sovon Sanyal 
(2010: 350) considera las traducciones de Mascerenhas deben ser leídas 
en el ámbito de políticas de resistencia contra el colonialismo portugués 
promovidas por estos intelectuales goenses.
De este modo, si por un lado las primeras ediciones de Tagore en el 
contexto portugués habían sido publicadas en la India, pero realizadas a 
partir de traducciones del inglés, las más tardías y significativas se publica-
ron en Portugal, a partir de traducciones del original en bengalí, inspiradas 
por el debate en torno de la independencia de Goa. La recepción de Tagore 
en Portugal y en la India portuguesa se inspiran, por lo tanto, en la tensión 
de un campo intelectual y político comprometido con la manutención de 
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un colonialismo decadente y de las memorias de sus tiempos gloriosos, 
como también de los intentos de una intelligentsia goense de promover 
mayor diálogo con el resto de la India, también colonizada.11 Desde 1947 
hasta hoy, solamente cinco nuevos títulos de Tagore fueron publicados en 
Portugal, traducidos mayoritariamente de ediciones inglesas y del castella-
no. Pero esto no proporciona, todavía, el cuadro completo.
El contexto brasileño es un poco diferente. En Brasil, las primeras pu-
blicaciones locales (de autores brasileños o extranjeros) sobre la India datan 
de finales del siglo xix e inicios del siglo xx. Por un lado, las memorias del 
colonialismo portugués en Oriente no resultaban raras y hasta eran recor-
dadas positivamente.12 Esto se refleja inclusive en la constitución del acer-
vo de las principales bibliotecas brasileñas sobre la India. La mayor parte 
de lo que se encuentra disponible en Brasil para conocer ese subcontinente, 
remite al colonialismo portugués y británico. Por otro lado, empiezan a 
aparecer publicaciones que sugieren otro tipo de interés y curiosidad bra-
sileña sobre la India. Aunque aparezcan menciones asociadas al “Oriente” 
en alguna literatura de viaje (Prado 1902), la India surge como un tema 
mucho más fuertemente identificado con una literatura de cuño religioso, 
moral, espiritual, esotérico. Cumple un papel importante en este cuadro la 
influencia destacada del espiritismo kardecista de origen francés (Lewgoy 
2008), de la masonería, de la orden Rosacruz y de la posterior entrada de 
la teosofía y otras sociedades secretas, que arribaron al Brasil entre el siglo 
xix y principios del xx (Polletto 2011). En todas esas prácticas se verifica 
una presencia importante de determinados repertorios de conceptos (de 
reencarnación, karma, etc.) e imágenes inspiradas en una cierta religiosi-
dad genéricamente asociada al hinduismo y a la India, aspectos que, para 
las audiencias brasileñas, se confundían.
La publicación de Gitanjali en São Paulo, en 1914, ilustra bastante 
bien este hecho. Puede parecer natural que el primer texto de Tagore pu-
blicado en Brasil haya sido aquel por el cual había sido laureado con el 
Premio Nobel. Al final, este había sido uno de sus primeros textos a ser 
11 Para un análisis más detallado de la recepción de Tagore en Portugal, ver los trabajos de 
Sovon Sanyal (2010). Para una comprensión del contexto intelectual y de publicacio-
nes de Goa, ver Rochelle Pinto (2007).
12 Algunos importantes autores brasileños escribieron recordando las hazañas del imperio 
ultramarino, como el famoso escritor Coelho Neto que publicó A descoberta da India, 
en 1898, en conmemoración a los cuatrocientos años del arribo de Vasco da Gama al 
subcontinente.
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traducido casi universalmente, dando origen a la Tagoremanía que se dise-
minó por el mundo después de 1913. Una observación apresurada de las 
circunstancias alrededor de la edición brasileña de Gitanjali podrían suge-
rir que, ante todo, un autor indio sería más fácilmente aceptado en Brasil 
después de haber adquirido fama en Europa. De cualquier forma, la élite 
letrada local –abiertamente francófona y simpáticamente anglófila– estaría 
más inclinada a leer, en primer lugar, a Victor Hugo, Rabelais, Stendhal o 
aún Yeats. El propio Tagore se decepciona con este aspecto en relación a 
los intelectuales argentinos que conoció en 1924 durante su estadía en San 
Isidro, todos ellos excesivamente dependientes de Europa (Dyson 1988).
La edición brasileña de Gitanjali consistía en los poemas originales, 
el prefacio original de W. B. Yeats e ilustraciones de Tagore en posturas 
contemplativas, con la mirada hacia un horizonte infinito y en símbolos 
ocultistas. El texto fue publicado por la editora O Pensamento y traducido 
por Bráulio Prego. Aunque haya sido el primer traductor brasileño de Ta-
gore, Prego no tradujo cualquier otra de sus obras, aunque sí diversos otros 
libros sobre ocultismo y masonería, y era presentado en el frontispicio de 
Gitanjali como el “Director del Círculo Esotérico de la Comunión del 
Pensamiento”. La editora O Pensamento, fundada en São Paulo en 1907, 
fue precursora en Brasil en temas como esoterismo, yoga, ocultismo, me-
ditación, karma, medicina alternativa, filosofía india y otros temas gené-
ricamente asociados a un Oriente místico. Su público estaba compuesto 
principalmente por adeptos de la masonería, la teosofía, el espiritismo kar-
decista y personas interesadas en el ocultismo. Además de Rabindranath 
Tagore, O Pensamento fue la primera a publicar autores como H. P. Bla-
vatsky, Annie Besant, C. Leadbeater, Ernest Wood, Arthur Powell, Geof-
frey Hodson, Radha Burnier, J. Krishnamurti y el Yogui Ramachakara en 
lengua portuguesa (Polleto 2011; Ramachandra 2007).
Como parte de una investigación más amplia, recopilé y catalogué 
todas las obras relacionadas a la India en Brasil, siendo consideradas las 
publicaciones de autores brasileños y extranjeros editadas en Brasil; y de 
autores brasileños en otros idiomas. En el contexto de dicha investiga-
ción, fueron identificadas y catalogadas todas las publicaciones de Tagore 
en Brasil, por lo que fue posible comprobar que las primeras ediciones del 
autor en este país, sobre todo hasta la década de 1950, cumplen un papel 
muy importante en el cuadro general de las publicaciones relacionadas 
a la India. Del siglo xix hasta 1948, cuando Brasil e India intercambian 
embajadas, Rabindranath Tagore es el único autor indio publicado en el 
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país. Además, sus publicaciones constituyen hasta entonces dos tercios de 
todas las ediciones relacionadas a India en Brasil. De su autoría fueron 
publicados nueve títulos a lo largo de veinticinco ediciones y reediciones: 
Gitanjali (en 1914, reeditado en 1929 todavía en la traducción de Bráulio 
Prego y, otras a partir de diferentes traductores), La luna creciente (publica-
do inicialmente en 1915 y reeditado en 1917, 1920 y 1923), una antología 
Poemas escogidos (1925), El jardinero (1927), La religión del hombre (1931), 
Chitra (1936), Recogiendo frutos (1945), Memorias (1946) y Pájaros perdi-
dos (1946).
En el mismo período, son publicados en Brasil otros trece libros rela-
cionados con la India, tres de los cuales son de autoría de brasileños y los 
demás de norteamericanos. Si incluimos las obras del poeta indio en este 
cuadro, vemos que más del noventa por ciento de las publicaciones rela-
cionadas a la India en Brasil son traducidas del inglés a partir de ediciones 
británicas y norteamericanas. Solamente una parte menor de dichas publi-
caciones (casi el 7%) corresponde a textos originales de autores brasileños. 
Estas se dedican a la historia (fundamentalmente el colonialismo portu-
gués y británico), literatura de viajes y, en su mayoría, a religión y ocultis-
mo, llegando a aproximadamente al 90% de los títulos. Hasta la primera 
mitad del siglo xx, por lo tanto, casi todo lo que llega a Brasil sobre la India 
depende, casi invariablemente, de la mediación europea, marcadamente 
británica. El hecho de que las ediciones brasileñas hubieran sido elaboradas 
en esas circunstancias demostraría que la influencia cultural de Portugal 
estaba desvaneciéndose, dándole lugar a Inglaterra y también, aparente-
mente, ayudaría a corroborar el argumento de que las periferias solamente 
consumen conocimiento sobre otras periferias, a partir de la mediación de 
los centros.
Hasta 2004, cuando es publicada Una canción para mi hijo, son edita-
dos un total de veintidós diferentes títulos de Tagore, publicados a lo largo 
de casi noventa ediciones y reediciones. Con excepción de A morada da 
paz (traducida del francés), todas las demás ediciones brasileñas del poeta 
indio fueron realizadas a partir de traducciones de ediciones británicas. 
Aunque en Brasil haya habido una cierta constante tanto en la traducción 
de nuevos títulos, como en la reedición de obras anteriores del poeta, su 
representatividad en el contexto de las publicaciones relacionadas a la In-
dia en Brasil disminuyó considerablemente a lo largo del tiempo. Cuanto 
más avanzamos hacia el fin del siglo xx y al momento actual, mayor es el 
número de autores brasileños e indios que son publicados directamente en 
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Brasil. Sin embargo, la hegemonía de la lengua inglesa en la circulación de 
contenidos temáticos asociados a la India continúa imperando.
Aún no siendo más publicadas en editoras abiertamente esotéricas u 
ocultistas, las obras de Tagore continuaron asociadas al mensaje de com-
pasión y de la universalidad del hombre y fueron leídas como parte de un 
contenido espiritualista. También en editoriales laicas, las reediciones ilus-
tradas por imágenes de devoción espiritual, ascesis, de enseñanzas morales, 
etc. Tanto en Brasil, como en otros lugares, las publicaciones de Tagore de-
ben dialogar con algunos contenedores locales que circunscriben la forma 
en cómo sus textos fueron recibidos. Allí, el contexto de la espiritualidad y 
de la religión fueron decisivos en la recepción del mensaje de compasión y 
de la universalidad del hombre que los escritos del poeta indio enfatizaron 
en Occidente.
El Hombre Espiritual y otras encarnaciones de Rabindranath Tagore
Al momento de su muerte, en 1941, Tagore era una figura francamente 
asociada a la imagen de “poeta místico” y “sabio oriental”, como ilustran 
su obituario en varios diarios europeos (Sen 1966: 281-283). Nabaneeta 
Sen argumenta que Tagore se encantó tanto por las críticas, como por los 
elogios que lo asociaban a esa imagen. Algunos autores llegan a reforzar la 
idea de que la construcción de esa persona, de esa encarnación occidental 
espiritualizada, ha borrado completamente la existencia india políticamen-
te comprometida, convirtiéndolas en existencias antitéticas de Tagore (Sen 
1966; Bhattacharya 2011).
Su primera publicación en inglés –Gitanjali– es central en ese sentido. 
El libro que lo vuelve mundialmente famoso también lo inventa como un 
interlocutor de la universalidad del hombre y representante de un tipo de 
misticismo espiritual que condicionarían su recepción en varios lugares del 
mundo, y en la propia India (Sanyal 2010; Bhattacharya 2011; Mascaren-
has 1943; Sen 1966). 
Para Nabaneeta Sen –comprometida en asociar las razones del ostra-
cismo literario del poeta en Occidente a su invención como autor de una 
espiritualidad mística oriental– Tagore se convierte en rehén de su propia 
imagen. Para fundamentar su argumento, la autora propone una división 
de su obra literaria en tres categorías: a) obras dedicadas exclusivamente 
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a asuntos religiosos/espirituales y al enfrentamiento Oriente-Occidente; 
b) obras que incluyen esos temas parcialmente, en secciones o tópicos; c) 
obras que tratan sobre otros asuntos, y que mencionan estos tópicos sólo 
incidentalmente. Según Sen, entre las más de 250 obras de Tagore en ben-
galí, solamente 15% se identifican con la categoría “a”, 28% con la “b” y 
ninguna con la categoría “c”. En sus traducciones a lenguas europeas como 
inglés, alemán y francés, Sen sugiere que todas las publicaciones de Tagore 
se dedican a los temas de la espiritualidad y la religión, así como con el 
embate entre Occidente y Oriente.
Este aspecto habría condicionado de forma decisiva el modo como 
Tagore quería y podría ser visto en Occidente, y también habría creado un 
cisma en relación a su existencia india. El argumento es interesante, pero 
difícil de sostener y termina induciendo un cierto esencialismo orientalista 
de la figura de Rabindranath.13
La década de 1909-1919 fue decisiva en la trayectoria de Tagore. Es el 
período en el cual, varios autores insisten, él mismo apostó a la autocons-
trucción de la figura del “sabio de Santiniketan”, de “un poeta místico, un 
hombre con un mensaje espiritual” (Bhattacharya 2011: 112).14 Al mismo 
tiempo en ese período Tagore produjo algunos de sus más importantes 
ensayos sobre nacionalismo (Chatterjee 2011: 94-126), criticando la com-
prensión de la idea europea de nación y desarrollando una nueva concep-
tualización y un programa para lo que debería ser la nación en la India. De 
hecho, Tagore era un crítico consistente del modelo occidental de naciona-
lismo y argumentaba que la India no necesitaba volverse una nación. Para 
él, la diversidad histórica (de razas y de castas) que componen la India se 
identificarían con el concepto de samāj, que acomodaría diferencias den-
tro de la ‘unidad’ y que se estructura, independientemente de la unidad 
política, comprometida con una ‘armonía social’. La “preservación de la 
armonía”, que “debería ser característica particular y fundamental de la 
organización social india” (Chatterjee 2011: 101) eran también postulados 
filosóficos centrales de los escritos de Tagore.
Para Tagore, la organización política de la nación en Occidente es-
taría condenada al fracaso, ya que el pueblo estaría organizado a partir 
13 Compárese en este contexto también las observaciones de Amartya Sen (2005).
14 “The translation of his ‘spiritual’ poems, to the exclusion of his other works and indeed 
his own choice in translation and self-presentation, constructed an image of a saintly 
spiritual person who belonged to an ashram, not to the contemporary world” (Bhat-
tacharya 2011: 112). 
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de presupuestos mecánicos y objetivos egoístas. En su “Nacionalismo en 
Occidente” Tagore subraya que la tarea de construcción del Estado in-
tegraría técnicas de poder material, incompatibles con la valorización de 
ideales espirituales de la vida humana. El ideal de ‘armonía’, central en el 
pensamiento de Tagore (Gangopadhyaya/Roy/Bandyopadhyaya 1969) y 
profundamente asociado al principio de “armonía universal que gobierna 
toda la creación” (Chatterjee 2011: 101), está amparado por su lectura de 
los Upanishades. Esa idea de ‘armonía universal’ del concepto de samāj no 
sólo no aparece en disonancia con los escritos “espirituales” occidentales de 
Tagore, como aparece descrita en Gītā.
La hipótesis de Nabaneeta Sen, de que el mensaje espiritual de Tagore 
produjo otra encarnación del autor en Occidente, tuvo en Brasil una di-
mensión todavía más dramática y compleja, donde el hombre espiritual y 
el activista político pueden haberse encontrado en los escritos del “espíritu 
de Tagore”.
A partir de fines de los años 1950, aún antes de su muerte, Tagore ha-
bía caído en un ostracismo literario en Occidente (Sen 1966). Lo mismo 
ocurre en Brasil. Los escritos del “espíritu”, sin embargo, pasan por un fe-
nómeno inverso. Entre 1947 y 2012, el “espíritu de Rabindranath Tagore” 
publicó en Brasil casi tanto cuanto las ediciones (y reediciones) de los es-
critos originales de Tagore. El ápice de esta situación ocurre entre los años 
1980, cuando las publicaciones de psicografías superan las de los textos 
originales publicados en Brasil y Portugal juntos. A esa altura, irónicamen-
te, el espíritu termina sosteniendo el nombre del poeta en el escenario de 
publicaciones en lengua portuguesa.
Aparentemente, Brasil habría producido una hipérbole de aquel Ta-
gore occidental que, distante del actor político que fue en la India, tam-
bién fue leído como un profeta místico y gurú oriental. Pero en Brasil, su 
espíritu dio continuidad a su obra de espiritualidad, retomando también 
algunos de los conceptos centrales de los escritos sobre nacionalismo. A 
partir de las publicaciones de los textos originales del poeta en este país, 
otros contenidos asociados a India pasan a ser consumidos en Brasil, la 
mayoría de los cuales estaban ligados a temas de espiritualidad y a las re-
ligiones espiritualistas. También a partir de las publicaciones de las psico-
grafias de Rabindranath, otros “espíritus de la India” pasan a ser comunes 
en los santuarios y publicaciones kardecistas. En alguna medida, en Brasil, 
las fronteras entre los escritos originales del poeta y aquellos de su espíritu 
se empañaron. Si consultamos en los acervos de la Biblioteca Nacional (la 
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mayor del país) sobre el autor Rabindranath Tagore, podemos sorpren-
dernos al ver que tanto los textos originales (en portugués o en diversas 
otras lenguas), como los escritos del espíritu (en portugués o diversas otras 
lenguas) aparecerán como parte de la selección.15
Desde la publicación de Canções da Imortalidade, en 1947, “el espí-
ritu de Rabindranath Tagore” ha publicado en Brasil de forma constan-
te. Además de Pedro Machado, otros cinco autores (hombres y mujeres) 
psicografaron poemas, textos en prosa, pinturas y libros que, hasta 2011, 
totalizaban veintiún títulos diferentes –no es inoportuno recordar que, en 
el mismo período, son publicados veintidós títulos de Tagore en Brasil y 
quince en Portugal. Estos textos y autores participan del contexto religioso 
do ‘espiritualismo kardecista’ –religión llegada en el Brasil en el siglo xix, 
profundamente basada en la escritura y lectura, que construyó un merca-
do editorial sólido y un público lector expresivo y siempre en expansión 
(Lewgoy 2000: 11-12).
Los libros firmados por el “espíritu de Tagore” son fundamentalmente 
poesías que hacen referencia a un imaginario dispersamente asociable a la 
India a partir de palabras, conceptos religiosos y de una iconografía que 
acompaña las publicaciones. En rigor, muchas de las poesías escritas por 
el “espíritu” no poseen un mensaje intrínsecamente espíritista, pero tal 
como en otros escritos kardecistas (Lewgoy 2000: 132-134) adquieren el 
carácter espiritualista a partir de la identificación del “espíritu” con la au-
toridad de los médiums que canalizan los escritos y de la interpretación 
del mensaje frente a un universo de fieles-lectores. Esta característica es 
común al género de escritura de novelas y poesías espíritistas, adonde existe 
un compromiso con una moral que pretende enseñar. En realidad, la es-
critura espiritual obedece a cánones bastante específicos donde el médium 
funciona como “un compilador, un editor o ‘codificador’ de un mensaje 
revelado por uno o más espíritus” (Lewgoy 2000: 117). Pero los médiums 
15 Aún en Portugal, cuya recepción había estado marcada por el contenido político, 
pro-colonialista y anticolonial portugués (Sanyal 2010), un cierto orientalismo místico 
asociado a la India también resultaba familiar. Allí, varios autores escribieron sobre 
Tagore a partir de los años 1920, buena parte de ellos enfatizando el carácter espiritual 
y universal de la obra del poeta (Norton de Mattos 1927; Caraça 1939; Saldanha 1943, 
entre otros). El propio Telo de Mascarenhas (1943), tan identificado con la traducción 
de los escritos de Tagore bajo la consigna de la actividad política, produce una de las 
más importantes referencias sobre el carácter espiritual del mensaje del poeta, en el 
mismo período en que traducía sus poesías directamente del bengalí, “Rabindranath 
Tagore y su mensaje espiritual”.
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no simplemente prestan autoridad o representan receptáculos de la escri-
tura de un espíritu, sino una autoría compartida (o ‘inter-autoría’) , en la 
cual no se presupone la manutención del estilo original de aquel escritor 
en vida, sino la producción de una escritura que introduce interferencias y 
influencias mutuas, del espíritu y del médium. Los lectores de los escritos 
del espíritu de Tagore no están rastreando trazos de estilística claros adonde 
se identifique lo que él escribió en el pasado con aquello que escribe ahora, 
sino la identificación de un contenido del mensaje. Así, las obras espiritua-
les no existen autónomas en relación al médium, “es este quien presta su 
carisma de modo a marcar la individualidad, el valor y la notoriedad del 
autor espiritual” (Lewgoy 2000: 143). El principio de la inter-autoría pre-
supone, por lo tanto, un sacrificio mutuo del ego-autoral donde el mensaje 
(moral y espiritualmente edificante) es el elemento más importante.
La mayoría de los escritos espirituales de Tagore publicados en Brasil 
han sido psicografados por Divaldo Franco, considerado el segundo nom-
bre más importante del espiritismo brasileño (Lewgoy 2008: 89), que tiene 
una producción impresionante, con más de doscientos y cincuenta libros 
publicados, de autoría individual y psicografías de otros espíritus. Muchos 
de los lectores brasileños que buscan los libros psicografiados de Tagore 
no siempre están en busca del poeta indio, sino del médium que lo psico-
grafió. O sea, leen Tagore a partir del sello y de la credibilidad de sus mé-
diums, especialmente del de Divaldo Franco. Esto se asemeja, en parte, al 
proceso que ocurrió con las traducciones de Tagore a vernáculos europeos, 
a principios del siglo xx, como mostré más arriba, cuando sus traductores 
cedían prestigio a un poeta hasta entonces desconocido en Europa. Es un 
proceso donde ambos construyen prestigio y pertinencia mutuos.
El contenido de los escritos del espíritu de Tagore en Brasil incide en 
un conjunto de temas bastante específico, pero que reitera, en una primera 
mirada, su agenda de publicaciones en Occidente: compasión, universa-
lidad del hombre, amor divino, sabiduría y misticismo orientales, entre 
otros. Por otro lado, esa agenda temática tampoco está tan lejos de los 
asuntos que caracterizan los escritos políticos de Tagore sobre la crítica al 
nacionalismo. De hecho, el mismo Divaldo Franco ofrece una importante 
contribución a este debate sobre universalidad del hombre y las diferencias 
nacionales. Franco es uno de los médiums brasileños más famosos y uno de 
los misioneros que más aboga por la transnacionalización del espiritismo 
brasileño (Lewgoy 2000: 138-139). Cuenta que entre los espíritus que más 
frecuentemente publica se hallan Sor Juana Inés de la Cruz y Victor Hugo, 
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ambos identificados con el núcleo del discurso sobre el nacionalismo y la 
identidad nacional en sus respectivos contextos históricos. El contenido de 
las publicaciones de Franco, a través de estos tres autores, refuerza uno de 
los temas más importantes de esta agenda: el concepto de ‘armonía’, una 
armonía universal que promueve el ajuste de las diferencias de la creación 
divina.
Revisando la idea de la nación desde el concepto de la armonía 
social
Tagore tuvo una existencia social en la India, a partir de sus escritos y de 
su construcción como interlocutor en la arena pública local que incluía 
la poesía, el arte y la política. En Occidente produjo otra “encarnación”, 
construida a partir de la traducción de sus obras, inicialmente al inglés y 
de allí para decenas de idiomas. En general su recepción occidental se vio 
condicionada por características que, de forma bastante consciente, el poe-
ta también construyó, valorizando su obra y su figura como expresiones 
de un discurso sobre la universalidad del hombre y sobre la espiritualidad. 
Su figura y sus publicaciones occidentales se presentan, para la mayoría de 
los analistas, como estructuras discursivas y performativas completamente 
distintas de aquellas que marcaron su existencia india. Generalmente, sus 
textos y su figura en Occidente son señalados como una parodia mediocre 
de aquello que él y sus textos representaban en y para la India. Contrastan 
así un nacionalista comprometido con un gurú esotérico.
Existe, además, otro aspecto relevante. Todas las ediciones de Tagore 
realizadas después de 1912 en idiomas occidentales y en varias de las len-
guas orientales, son producidos a partir de las ediciones en lengua ingle-
sa: del ruso al alemán, del castellano al portugués, pasando por el sueco, 
indonesio, japonés, etc. Esto sugiere la centralidad política y cultural de 
Inglaterra como lugar desde donde emanaba una lectura autorizada sobre 
Tagore producida tanto por sus traducciones a la lengua inglesa, como por 
la preexistencia de un orientalismo que conformaba la manera por la cual 
se construía la figura de Tagore en diálogo con el conocimiento colonialista 
sobre la India. En esta ecuación, todo lo que se decía a respecto de Oriente 
en general, y de la India en particular (Tagore, Aurobindo, Gandhi, la mú-
sica y la comida indias, incluidas), era realizado desde una estructura que 
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asociaba el conocimiento sobre el otro y poder sobre él. Refuerza además, 
la observación de que en un contexto colonial o postcolonial, la circulación 
de lecturas sobre la periferia dependen decisivamente de las estructuras 
semánticas y cognitivas producidas por el colonialismo, en este caso, el 
orientalismo. Tagore dependía de Inglaterra para conquistar el mundo, de 
la misma forma que el mundo, aparentemente, dependía de Inglaterra y 
de la forma como ella concebía a Tagore para conocer al poeta. Entonces, 
las periferias solamente pueden conocer otras periferias (postcoloniales) 
merced a la intermediación de los centros y a la forma como su aparato 
epistémico aprehendía al ‘otro(s)’ epistemológica y ontológicamente.
Sin embargo, no todo ocurrió de esa manera. Esto es, el Tagore espi-
ritual de Occidente y el Tagore de los escritos sobre nacionalismo no son 
encarnaciones tan diferentes. Un concepto central para Tagore es el de 
samaaj –cercano a la idea de comunidad, basada en ‘armonía social’ y capaz 
de incorporar la diversidad étnica y religiosa que caracterizaba a la India– 
en oposición a la idea de ‘nación’.
Como sugiere Bhattacharya (2011), Tagore es uno de los principa-
les actores que sedimenta la construcción de un hombre espiritual (y a sí 
mismo, en ese movimiento) que es parte de su proyecto nacional para la 
India y para un mundo asolado por la ideología nacionalista y sus efectos 
nocivos. La universalidad del hombre que Tagore refuerza en sus escritos 
occidentales adquiere amparo en su visión de qué tipo de sociedad precisa-
ba construir la India, a partir de qué modelo de nacionalismo. Esa lectura 
es la que Tagore construye, desde principios del siglo xx, en reacción a lo 
que él percibe que eran las características nocivas del nacionalismo occi-
dental, sobre todo europeo, que justificaron la Primera Guerra Mundial. 
Así, el discurso sobre espiritualidad y universalidad del hombre en Tagore 
es un discurso fundamentalmente afinado con su idea de una comunidad 
universal y espiritual. Allí, también la idea de unidad es debatida, pero no 
la unidad del Estado, sino la de armonía social, el samaaj (Chatterjee 2011: 
103). Además de ello, claro, en los años posteriores a 1909, Tagore apuesta 
fuertemente a la auto-construcción de una figura de sabio y portavoz glo-
bal del hombre universal construido espiritualmente.
La recepción espiritualista de Tagore en Brasil ofrece un cuadro muy 
interesante que alude a ese Tagore nacionalista-espiritualista, antes que a la 
antítesis entre esos dos aspectos como existencias sociales y políticas distin-
tas. Un argumento que podemos defender es el de que la construcción de 
la figura espiritual no sólo no invalida, sino que dialoga con los escritos de 
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Tagore sobre el nacionalismo. Así, al contrario de lo que plantean Sen y 
otros autores, no se trata de otras encarnaciones (y ontologías) del poeta, 
sino de una misma que propone un diálogo entre su existencia occidental 
e india. El mensaje reforzado por la mayoría de estos escritos del “espíritu 
de Tagore” en Brasil buscan reforzar elementos de una armonía universal y 
unidad y universalidad de un hombre espiritual que se encuentra más allá 
de las fronteras nacionales o étnicas.
En cierto sentido, las publicaciones de Tagore en Brasil y la forma 
como el autor fue recibido por el ambiente literario y religioso creó la pri-
mera efectiva producción de un pensamiento autónomo y local al respecto 
de la India. Dicha producción extrapolaba el contexto del colonialismo 
portugués y británico, que había impactado Brasil hasta entonces. Al mis-
mo tempo, las publicaciones de su “espíritu” construyen un espacio de 
renovación y relectura de su mensaje de armonía universal que sugiere una 
aproximación entre lo que algunos autores consideraban como la incomu-
nicabilidad de sus encarnaciones occidental y oriental.
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